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REsumEn. En este trabajo se propone una
aproximación al uso filosófico del dios
griego Dioniso en la obra de Platón, con es-
pecial referencia a la vertiente pedagógico-
política del pensamiento platónico en la Re-
pública y, sobre todo, en las Leyes. se
discuten brevemente los trabajos anteriores
que han tratado esta cuestión, incluidos los
dos más recientes que versan sobre las Le-
yes y sobre la faceta filosófica de Dioniso,
al hilo de una propuesta de lectura de las
presencias y ausencias de Dioniso en Platón
a través de tres dimensiones –el simposio,
los misterios y la poesía con fines educati-
vos– que convergen en la finalidad política
reformista del filósofo ateniense.
Palabras clave: Platón; Dioniso; Teoría
política griega; República; Leyes.
AbsTRAcT. In this paper we put forward an
approach to the philosophical use of the
Greek god Dionysus in Plato’s work, with
particular reference to the platonic peda-
gogical-political thought in the Republic
and, above all, in the Laws. Previous stu-
dies that have addressed this issue, inclu-
ding the latest two dealing with the Laws
and the philosophical aspects of Dionysus
are briefly discussed while presenting a
new reading of the presence and absence
of Dionysus in Plato through three di-
mensions –the symposium, the mysteries
and education-oriented poetry– conver-
ging on the reformist political purpose of
the Athenian philosopher.
Key words: Plato; Dionysus; Greek Poli-
tical Theory; Republic; Laws.
La utilización de la religión tradicional
en la obra de Platón es uno de los aspec-
tos más interesantes para comprender sus
propuestas políticas y filosóficas. Entre
las divinidades griegas más relevantes
para la comunidad política, Dioniso ocu-
paba un papel ambivalente entre su fa-
ceta de dios público y teatral y de patrón
de los misterios. Desde el punto de vista
de la antigua religiosidad griega, Dioniso
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era sin lugar a dudas el más importante de
todos los dioses por su interacción con
los humanos y acaso el más interesante
por la manera en que acercaba a los hom-
bres a la categoría divina. Hijo de zeus y
de la mortal sémele, que muere abrasada
por el rayo al pedir imprudentemente a su
divino amante que se le mostrara como
dios, gestado por su padre entonces en su
muslo, Dioniso es el dos veces nacido: la
primera, del fuego de su padre, un viejo
procedimiento mítico para otorgar inmor-
talidad, y la segunda, directamente del
muslo del dios más poderoso. La esposa
de zeus, Hera, celosa contra el nuevo hijo
bastardo de su marido, hará de Dioniso un
dios enloquecido (mainomenos), que va-
gará por el mundo produciendo a su vez la
locura y extrañamiento entre las mujeres
con su cortejo de sátiros y ménades, mu-
jeres enloquecidas (mainomenai), regen-
tando sus rituales extáticos dionisíacos
para ambos sexos, de bacchoi y bacchai,
y dispensando sus dones, la danza y el
vino, la capacidad de ser otro, la liminali-
dad y el paseo por el lado irracional, la
conjunción, en definitiva, de las esferas di-
vina, humana y animal en sus rituales tan
importantes para la polis pero tan clara y
excepcionalmente separados de la coti-
dianidad sociopolítica. 
El dios del vino, el éxtasis y la em-
briaguez sacaba de sí mismos a los seres
humanos, haciéndoles perder la concien-
cia de su condición, de las circunstancias
que les rodeaban, y trasportándolos más
allá de su realidad y de la experiencia hu-
mana. El éxtasis y la inspiración que im-
plicaba la religión dionisíaca era exacta-
mente esto, concebido como una forma de
participar de lo divinidad mediante un
cierto delirio que no era, por cierto, es-
trictamente resultante de la ingesta de al-
cohol u otras sustancias, sino que sin duda
tenía otras causas psicológicas. El mena-
dismo, como se ha venido en llamar desde
A. Rapp, E. Robins o, más recientemente,
E.R. Dodds, implica un éxtasis frenético,
una extraordinaria fuerza física y un es-
tado de percepción exaltado que eran de
todo punto necesarios para los ritos dio-
nisíacos, para la oreibasía, el sparagmós
o la omophagia, si tales fueron en verdad
algunas de las partes de estos rituales1.
Las ménades o bacantes, mujeres del
culto del dios (“Dionysos ist vorzugs-
weise der Frauen Gott”, como ya veía
bachofen en Das Mutterrecht, 1861), eran
capaces de alcanzar el delirio del dios,
despedazar animales con sus manos des-
nudas y albergar al dios en lo más pro-
fundo, en una suerte de íntima conexión
con las fuerzas divinas de la naturaleza.
La vivencia de Dioniso era un éxtasis de
música y de danza, una experiencia al
mismo tiempo personal y colectiva, indi-
vidual pero contagiosa: un fenoḿeno gru-
pal y de espacios abiertos que tenía su re-
petición a pequeña escala privada en los
misterios, desde el punto de vista reli-
gioso, y en algunos simposios, desde el
punto de vista cívico. 
Dioniso es  “el que llega, el que viene
de fuera”, “der kommende Gott”, como di-
jera el poeta Hölderlin, en una expresión
que consagraría el estudioso del dioni-
simo W. Otto en su conocido libro de 1933
Dionysos: Mythos und Kultus: el que en-
tra en el ámbito de la sociedad regulada
por la norma, rompiendo la rutina y tras-
tocándolo todo. Y de hecho, durante un
largo periodo de tiempo su vieja figura
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mítica se perfilaba como  la de un dios ex-
tranjero, tracio o frigio, con lo que sus
mitos de muerte y resurrección se hacían
pasar por no helénicos y la filología clá-
sica alemana salvaba la recta racionali-
dad de los griegos (eso implicaba, en el
fondo, la Psyche de Rohde). La relación
del dionisismo con la inmortalidad, los
misterios y los mitos chamánicos de ida y
vuelta al otro mundo queda explícita en la
leyenda órfica de Dioniso zagreo, here-
dero del trono de zeus y asesinado, a ins-
tancias de Hera, por los Titanes, que lo
despedazan y se lo comen, tras lo que re-
sucitará como el segundo Dioniso hijo de
sémele. se decía, por otro lado (Rapp,
1872), que el menadismo violento era cosa
del mito y nada histórico. Pero gracias al
desciframiento en 1953 del Lineal b se vio
que Dioniso estaba atestiguado en los do-
cumentos de Pilos, en el s. XIII a.c., po-
siblemente en relación con el vino. Por lo
tanto, no era un dios llegado de fuera en la
época arcaica, como podría parecer por su
leyenda y habían sostenido algunos auto-
res. También el menadismo quedó acredi-
tado a lo largo del siglo XX gracias al
descubrimiento de algunas inscripciones
de época clásica, helenística o romana (en
mileto o magnesia) que hablaban de mé-
nades históricas2.
Dioniso es, en todo caso, un dios pro-
fundamente griego y, como tal, tenía im-
plicaciones sociales y políticas importan-
tes a las que no era insensible en absoluto
la filosofía de Platón, ocupada por exce-
lencia en la adecuación de la comunidad
humana a las directrices del saber divino
y el bien supremo. De hecho, el problema
histórico de la religión dionisíaca siempre
fue integrar en la comunidad humana a
este dios afeminado, pseudo-extranjero,
de la subversión y el extrañamiento tem-
porales, la máscara utópica y áurea y, en
cierto modo, de la política. Dioniso ayuda
a todo el mundo a participar de lo divino
en su éxtasis que va más allá de lo demo-
crático e incluye a mujeres y esclavos. La
cerámica ática de los siglos vI y v a.c. re-
presenta la conexión de Dioniso con la
democracia con variadas referencias a su
mito y culto. La ley religiosa y humana
quedaba un tanto en suspenso durante los
festivales dionisíacos, como las Anteste-
rias, cuando volvía momentáneamente la
sobreabundancia áurea y el igualitarismo
a la tierra. El desenfreno del dionisismo se
integraba estructuralmente en la construc-
ción sociopolítica de la ciudad griega, re-
presentando el ciclo temporal en el que un
cierto caos marginal religioso imperaba
en el mundo entre periodos normales de
orden. Para la civilización griega suponía
un paréntesis ritual y catártico en el marco
ciudadano en que se permitía ir más allá
de los límites, tal y como sucedía en pos-
teriores festividades como las saturnales o
el carnaval.
La potencia de Dioniso en la cultura y la
sociedad griega se mide de una doble ma-
nera: por su ausencia y su presencia. como
dios de la otredad y de la máscara, además
de los numerosos festivales ciudadanos en
su honor, de las Antesterias a las Dionisias
Rurales y urbanas, su mención o el silencio
sobre su figura es la marca que nos indica su
acción sobre la realidad griega: desde que
Homero cita al dios como gozo para los
mortales a su escueta presencia en Hesíodo
o hasta que en las Bacantes Eurípides dejó
entrever algo de los misterios que tanta
aceptación tuvieron en la Grecia clásica.
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como símbolo de vida indestructible, glo-
sando la célebre obra de Kerényi (1976), en
la literatura griega, como el hermano de
Apolo que reina alternativamente en Delfos,
Dioniso aparece y desaparece en la cultura
griega, a veces visible, a veces subterráneo,
pero siempre dejando una huella de su po-
der, como se mostrará en lo que sigue para
el caso de Platón. no en vano, el teatro per-
tenece a los dominios de este dios de la
máscara, el engaño, la locura y la ficción. 
La problemática de Dioniso reside en
su condicion ambivalente entre lo visible
y lo invisible, los márgenes y el centro, lo
que también se confirma desde el co-
mienzo de su recepción moderna con El
Nacimiento de la Tragedia de nietzsche
en 1872. El dionisismo ofrece resistencia
a todas las racionalizaciones, antiguas, de-
cimonónicas y modernas, por la polifonía
de manifestaciones literarias, iconográfi-
cas y filosóficas que ha implicado desde
su aparición en época histórica. Aun hoy
representa el intento inasible y siempre
en progreso de comprender al hombre mo-
derno. Desde nietzsche a esta parte, toda
época de cambio ha conllevado una nueva
interpretación del dionisismo: Walter Pa-
ter en la época victoriana, los ritualistas de
cambridge en la Primera Guerra mun-
dial, Walter Otto antes del nazismo, Jean-
maire en la posguerra francesa, Kerényi en
la psicología jungiana, Girard (1972), De-
tienne (1977) y la escuela de París en el 68
francés… hasta llegar al Dioniso de Ri-
chard seaford (2006), con una síntesis
para el uso de la postmodernidad. Pero el
examen filosófico o antropológico de
cuanto implica esta divinidad y su recep-
ción en lo moderno excede con mucho
los límites de esta contribución.
nuestro propósito es presentar un pa-
norama de la presencia de Dioniso en su
doble función de dios público y teatral y de
patrón de los misterios en los diálogos de
Platón. nos proponemos una breve inda-
gación acerca de la relevancia del dios de
la máscara en los diálogos de Platón, exa-
minando algunas apariciones u omisiones
clave en la obra del filósofo ateniense, para
terminar en el libro II de las Leyes, en el
que se establecen las reglas para el con-
sumo del vino, don de Dioniso, y se honra
al dios dedicándole un coro de notable
simbolismo para el preámbulo pedagógico
de las leyes de la ciudad ideal de magne-
sia. Ante todo hay que decir que Dioniso es
en Platón mucho más que el dios griego
del vino y la fertilidad. En primer lugar,
desempeña un papel de gran importancia
como símbolo de la naturaleza salvaje. En
segundo lugar, no es sólo patrón del éxta-
sis religioso y el teatro, sino también un
dios que conoce bien la muerte y el otro
lado. Dioniso puede morir y renacer, como
cuenta el mito órfico de Dioniso zagreo, y
muestra a los hombres en sus misterios lo
que le sucede al alma al otro lado. Por lo
tanto, es enormemente relevante tanto para
la poética de Platón como para su psicolo-
gía y escatología. En tercer lugar, hay que
mencionar la función político-pedagógica
de Dioniso como dios patrón del simposio,
del beber juntos entre hombres. Por des-
gracia, la presencia de Dioniso y sus ritos
en Platón, en su poética, en su teoría del
alma y en sus propuestas político-pedagó-
gicas, desde mi punto de vista aún no ha
sido suficientemente investigada, pese a
algunos tratamientos parciales de los temas
y elementos dionisíacos en la obra del fi-
lósofo ateniense3. 
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Esta contribución sugiere un concepto
diferente de Dioniso en Platón, haciendo
hincapié en la importancia de un dios ar-
caico de la fertilidad para el proyecto so-
ciopolítico del filósofo en conjunto y, sobre
todo, en su última obra, para la que propo-
nemos un estudio diferenciado. El estudio
de presencia dionisíaca en las Leyes puede
revelar algunas claves del papel de la reli-
gión tradicional en Platón. En su faceta de
dios de un mundo utópico de la edad de
oro, que regresa regularmente a los hom-
bres gracias a sus festividades, pero sobre
todo al vino y a la embriaguez, Dioniso va
a encarnar en Platón no solo a la divinidad
del culto mistérico que conoce los secretos
de las transformaciones de la naturaleza,
sino también a una figura políticamente
útil, que resulta indispensable para la co-
hesión de la sociedad. A pesar del aparente
descrédito del mundo dionisíaco (tragedia
y embriaguez) para la vida filosófica que
puede verse en la República4, las Leyes
presentan una visión evolucionada de la
religión de Dioniso. Esto sucede especial-
mente en el segundo libro del diálogo,
donde el anónimo ateniense –un alter ego
del propio Platón–, desarrolla un largo dis-
curso acerca de la utilidad del vino, la em-
briaguez, los simposios y el coro de Dio-
niso. Este punto ha causado cierta
confusión en los estudiosos, sobre todo en
comparación con la República. sin em-
bargo, otros intérpretes han buscado en esta
aparente contradicción una metáfora psi-
cológica, teatral, política o filosófica, como
Elizabeth belfiore, michael A. Rinella  o
Giovanni Panno. En todo caso, intentare-
mos demostrar que las presencias y ausen-
cias de Dioniso en Platón dicen mucho del
uso de los dioses tradicionales en los pro-
yectos político-pedagógicos del filósofo y
muestran la presencia de una cierta sim-
biosis arcaizante entre política y religión en
el último diálogo de Platón. A pesar de la
opinión de Jeanmaire, quien describió en
1951 a Dioniso5 como un dios apolítico, su
culto desempeñó siempre un imporante pa-
pel en la cohesión de la ciudad clásica. En
muchos sistemas políticos, la sisitía o “cena
común”, y el simposio, literalmente, el “be-
ber común”, eran instituciones político-so-
ciales de gran importancia para la vida so-
cial ciudadana. su origen mítico se asocia
en todo caso con el cortejo y fiestas de
Dioniso, por un lado, y con la utopía de la
Edad de Oro, por otro, pues ambos mitos
presentan el alimento común y la bebida
abundante, así como la libertad y la felici-
dad, como partes fundamentales. También
en la legislación de la última ciudad plató-
nica se pueden hallar restos de instituciones
tradicionales dorias, como la sisitía o los
coros públicos, por las que Platón muestra
un interés inusual. En este sentido tratare-
mos de mostrar a Dioniso como dios con
significación política en Platón.
Pero veamos cuáles son los tres prin-
cipales grupos conceptuales en los que
aparece mencionado el dios por el filó-
sofo: en primer lugar, se asocia a Dioniso
con el simposio, en segundo lugar con
los misterios y en tercer lugar con la po-
esía. Durante el Banquete de Platón se
esbozan en una reunión dionisíaca, como
es sabido, varios discursos poéticos sobre
el amor. no es de extrañar que la com-
petición entre los diversos oradores co-
mience con una invocación al dios, que
aparece como un árbitro de los distintos
discursos sobre el amor que se presenta-
rán (175d-176a).
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ὑβριστὴς εἶ, ἔφη, ὦ Σώκρατες, ὁ
Ἀγάθων. καὶ ταῦτα μὲν καὶ ὀλίγον
ὕστερον διαδικασόμεθα ἐγώ τε καὶ σὺ
περὶ τῆς σοφίας, δικαστῇ χρώμενοι τῷ
Διονύσῳ: νῦν δὲ πρὸς τὸ δεῖπνον
πρῶτα τρέπου. 
μετὰ ταῦτα, ἔφη, κατακλινέντος τοῦ
Σωκράτους καὶ δειπνήσαντος καὶ τῶν
ἄλλων, σπονδάς τε σφᾶς ποιήσασθαι,
καὶ ᾁσαντας τὸν θεὸν καὶ τἆλλα τὰ
νομιζόμενα, τρέπεσθαι πρὸς τὸν πότον:
Eres un exagerado, sócrates, contestó
Agatón. más este litigio sobre la sabi-
duría lo resolveremos tú y yo un poco
más tarde, y Dioniso será nuestro juez.
Ahora, en cambio, presta atención pri-
mero a la comida.
A continuación –siguió contándome
Aristodemo–, después que sócrates se
hubo reclinado y comieron él y los de-
más, hicieron libaciones y, tras haber
cantado a la divinidad y haber hecho las
otras cosas de costumbre, se dedicaron
a la bebida.6
Dioniso aparece como el patrón del
simposio, con su máscara tragicómica, y se
le canta un himno de elogio antes de que los
participantes empiecen a beber. La invoca-
ción al dios del vino en este punto inicial
del Banquete ha llevado a pensar a algunos
estudiosos en una utilización consciente de
materiales del culto dionisíaco en este diá-
logo7. Este Dioniso bajo cuya advocación
se celebra el banquete platónico es mucho
más, obviamente, que el dios del vino, y
tiene matices que lo aproximan al Eros más
poderoso, a las divinidades del orfismo y al
simbolismo cosmogónico, como ha seña-
lado Anderson8. Este autor, en su comenta-
rio al diálogo, propone estudiar a cada per-
sonaje bajo una “máscara” dionisíaca, sin
perder nunca de vista que Dioniso es el
dios del teatro, y leer los discursos del amor
de cada cual bajo las diversas atribuciones
que tiene el dios, ya sean festivas y liberta-
rias, ya cosmogónicas y mistéricas. Pero no
olvidemos, a ese respecto, que Dioniso pre-
side el acto de beber entre los griegos. En
el desarrollo del simposio platónico per se,
es decir, del proceso del beber juntos, hay
participantes más o menos moderados,
hasta la llegada de Alcibíades, notoriamente
borracho. El joven terrible elogia a sócra-
tes precisamente por su moderación en usar
los dones de Dioniso (217 a). ciertamente
sócrates, como un lider del simposio, es ca-
paz de sustraerse al poder embriagador de
Dioniso9. Parece que el filósofo debe con-
trolar la embriaguez, al igual que el líder de
los participantes en el simposio debe llevar
las almas a un puerto seguro. Después de
todos los discursos sobre el amor (Pausa-
nias, Aristófanes, etc.) el verdadero amor fi-
losófico se describe en detalle en la con-
versación de sócrates y Diotima como una
especie de iniciación mística.
La primera mención a Dioniso del Ban-
quete, por parte de Agatón, se entiende bien
por haber recibido un premio por su tragedia,
que se sitúa bajo la advocación de Dioniso,
y alude a otro tratamiento favorable con el
dios como juez, en este caso, en el simposio.
El efecto del vino, don de Dioniso, hace pa-
recer al participante en esta fiesta un inspi-
rado por el dios, a la manera paralela en que
Apolo inspira a su Pitia o a sus poetas. Pero
esta vez la inspiración es filosófica y con-
duce a la verdad, como Alcibíades evoca en
el pasaje citado, en un camino que recorren
los participantes en compañía de sócrates,
un buen guía para el simposio. Dioniso re-
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corre el banquete, según la interpretación
de Anderson, en ausencias y presencias, pues
se le invoca por una parte pero, por otra, hay
participantes que pretenden dejarle de lado,
como Erixímaco, lo que acaso queda sim-
bolizado en su desprecio a la flautista (176e).
La ambivalencia entre un dionisismo festivo
y otro más místico se nota también en los
distintos grados de embriaguez, como el de
Alcibíades; en todo caso, y cito a Anderson
(mi traducción), “Platón parece sugerir que
sócrates es una criatura  de Dioniso” (An-
derson 1993, 11), como se ve claramente en
su identificación con sileno.
En este sentido, también se debe llamar
la atención sobre la presencia de Dioniso en
Platón como patrono de la iniciación reli-
giosa en los misterios y como inspirador de
un cierto entusiasmo místico, como se lee en
el Fedro. Este diálogo entre sócrates y Fe-
dro enlaza temáticamente con el Simposio,
pues en él se recogen fragmentos de diver-
sos oradores y poetas sobre el proceso del
enamoramiento, evocados por Fedro, mien-
tras que sócrates pronuncia dos discursos so-
bre el amor y el alma. El destino del alma y
su caída a la Tierra son ilustrados por el co-
nocido mito del carro celestial. cuando el
alma ve algo hermoso en la tierra recuerda
su vivencia anterior en el cuerpo  en un pro-
ceso de enamoramiento que tiene algo de
“locura” (265a-b).
Σωκράτης: ὤιμην σε τἀληθὲς ἐρεῖν, ὅτι
μανικῶς: ὃ μέντοι ἐζήτουν ἐστὶν αὐτὸ
τοῦτο. μανίαν γάρ τινα ἐφήσαμεν εἶναι
τὸν ἔρωτα. ἦ γάρ;
Φαῖδρος: ναί.
Σ.: μανίας δέ γε εἴδη δύο, τὴν μὲν ὑπὸ
νοσημάτων ἀνθρωπίνων, τὴν δὲ ὑπὸ
θείας ἐξαλλαγῆς τῶν εἰωθότων
νομίμων γιγνομένην. 
Φ.: πάνυ γε.
Σ.: τῆς δὲ θείας τεττάρων θεῶν τέτταρα
μέρη διελόμενοι, μαντικὴν μὲν
ἐπίπνοιαν Ἀπόλλωνος θέντες,
Διονύσου δὲ τελεστικήν, Μουσῶν δ᾽
αὖ ποιητικήν, τετάρτην δὲ ἀφροδίτης
καὶ Ἔρωτος, ἐρωτικὴν μανίαν
ἐφήσαμέν τε ἀρίστην εἶναι, καὶ οὐκ
οἶδ᾽ ὅπῃ τὸ ἐρωτικὸν πάθος
ἀπεικάζοντες, ἴσως μὲν ἀληθοῦς τινος
ἐφαπτόμενοι, τάχα δ᾽ ἂν καὶ ἄλλοσε
παραφερόμενοι, κεράσαντες οὐ
παντάπασιν ἀπίθανον λόγον, μυθικόν
τινα ὕμνον προσεπαίσαμεν μετρίως τε
καὶ εὐφήμως τὸν ἐμόν τε καὶ σὸν
δεσπότην ἔρωτα, ὦ Φαῖδρε, καλῶν
παίδων ἔφορον.
s.: Pienso que ibas a decir la palabra
justa: maniáticamente. Porque dijimos
que el amor era como una locura, una
manía, ¿o no?
F.: sí.
s.: Pero hay dos formas de locura; una,
debida a enfermedades humanas, y otra
que tiene lugar por un cambio que hace
la divinidad en los usos establecidos. 
F.: Así es. 
s.: En la divina, distinguíamos cuatro
partes, correspondientes a cuatro divi-
nidades, asignando a Apolo la inspira-
ción profética, a Dioniso la mística, a
las musas la poética, y la cuarta, la lo-
cura erótica, que dijimos ser la más ex-
celsa, a Afrodita y a Eros. Y no sé de
qué modo, intentando representar la
pasión erótica, alcanzamos, tal vez, al-
guna verdad, y, tal vez, también nos
desviamos a algún otro sitio. Amasando
un discurso no totalmente carente de
persuasión, hemos llegado, sin em-
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bargo, a entonar, comedida y devota-
mente, un cierto himno mítico a mi se-
ñor y el tuyo, el Amor, oh Fedro, pro-
tector de los bellos muchachos.10
En la célebre digresión sobre los tipos
de locura divina, a Dioniso se le adscribe
la segunda, es decir, la telestiké manía o
locura de los misterios, un entusiasmo re-
ligioso paralelo a la locura adivinatoria
de Apolo, la poética de las musas y la
amorosa de Eros. numerosos autores –
entre ellos G. Reale– han insistido en los
paralelos de la descripción del amor con el
vocabulario de las iniciaciones mistéricas
y es un lugar común relacionar la manía
profética y la poética. Pero a propósito de
himnos y musas, Dioniso es evocado tam-
bién en Platón como el dios de un cierto
tipo de entusiasmo poético y musical. Los
poetas cantan sus himnos de una manera
inspirada e irracional, casi como las ména-
des poseídas por Dioniso o como la inspi-
rada Pitia de Apolo. con esto en mente só-
crates habla con una cierta ironía al poeta
Ión en el diálogo del mismo nombre de
Platón acerca del carácter dionisíaco de
cierta poesía y de ciertos poetas (534a-c):
οὐκ ἔμφρονες ὄντες ὀρχοῦνται, οὕτω
καὶ οἱ μελοποιοὶ οὐκ ἔμφρονες ὄντες τὰ
καλὰ μέλη ταῦτα ποιοῦσιν, ἀλλ᾽
ἐπειδὰν ἐμβῶσιν εἰς τὴν ἁρμονίαν καὶ
εἰς τὸν ῥυθμόν, βακχεύουσι καὶ
κατεχόμενοι, ὥσπερ αἱ βάκχαι
ἀρύονται ἐκ τῶν ποταμῶν μέλι καὶ
γάλα κατεχόμεναι, ἔμφρονες δὲ οὖσαι
οὔ, καὶ τῶν μελοποιῶν ἡ ψυχὴ τοῦτο
ἐργάζεται, ὅπερ αὐτοὶ λέγουσι. λέγουσι
γὰρ δήπουθεν πρὸς ἡμᾶς οἱ ποιηταὶ ὅτι
ἀπὸ κρηνῶν μελιρρύτων ἐκ Μουσῶν
κήπων τινῶν καὶ ναπῶν δρεπόμενοι τὰ
μέλη ἡμῖν φέρουσιν ὥσπερ αἱ μέλιτται,
καὶ αὐτοὶ οὕτω πετόμενοι: καὶ ἀληθῆ
λέγουσι. κοῦφον γὰρ χρῆμα ποιητής
ἐστιν καὶ πτηνὸν καὶ ἱερόν, καὶ οὐ
πρότερον οἷός τε ποιεῖν πρὶν ἂν ἔνθεός
τε γένηται καὶ ἔκφρων καὶ ὁ νοῦς
μηκέτι ἐν αὐτῷ ἐνῇ: ἕως δ᾽ ἂν τουτὶ ἔχῃ
τὸ κτῆμα, ἀδύνατος πᾶς ποιεῖν
ἄνθρωπός ἐστιν καὶ χρησμῳδεῖν. 
Esto mismo le ocurre a los buenos líri-
cos, e igual que los que caen en el de-
lirio de los coribantes no están en sus
cabales al bailar, así también los poetas
líricos hacen sus bellas composiciones
no cuando están serenos, sino cuando
penetran en las regiones de la armonía
y el ritmo poseídos por baco, y, lo
mismo que las bacantes sacan de los
ríos, en su arrobamiento, miel y leche,
cosa que no les ocurre serenas, de la
misma manera trabaja el ánimo de los
poetas, según lo que ellos mismos di-
cen. Porque son ellos, por cierto, los
poetas, quienes nos hablan de que,
como las abejas, liban los cantos que
nos ofrecen de las fuentes melifluas
que hay en ciertos jardines y sotos de
las musas, y que revolotean también
como ellas. Y es verdad lo que dicen.
Porque es una cosa leve, alada y sa-
grada el poeta, y no está en condiciones
de poetizar antes de que esté endio-
sado, demente y no habite ya más en él
la inteligencia. mientras posea este
don, le es imposible al hombre poetizar
y profetizar.11
Es obvio que sócrates argumenta que
la poesía no se basa en el conocimiento,
sino que es un don divino o la inspiración
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por la que el poeta habla en una suerte de
ebriedad. como un imán, que atrae a un
anillo de hierro magnetizado, el poeta está
unido a la divinidad y el público en una es-
pecie de correa de transmisión y de atrac-
ción, según el conocido símil de este diá-
logo. Así, Platón expresa su concepción
crítica de la poesía tradicional12 que es
luego ampliada en la República. La poesía
trágica es criticada por el filósofo en el li-
bro v (475 d), en referencia a los festiva-
les de teatro, pues las tragedias –que, no
olvidemos, se representaban en las fiestas
dionisíacas y estaban bajo la protección
del dios de la máscara–, alejaban a los
hombres de la participación en la vida fi-
losófica. Explica el filósofo en el libro
vIII (568) la falsa felicidad y sabiduría del
tirano refiriéndose con ironía al trágico
griego más popular, Eurípides, autor de la
única tragedia de tema dionisíaco conser-
vada. En el libro X se proclama a Homero
es el gran maestro de los poetas de trage-
dia (595c), pero sorprendentemente no se
menciona en ningún momento al legen-
dario patrono de este arte, el dios Dio-
niso. Hay un silencio que parece estar re-
lacionado con la famosa censura de los
poetas en la República. según Pierre vi-
caire (1958), la ausencia de Dioniso en la
República es una táctica para menoscabar
el teatro y desvincularlo de su adscrip-
ción divina y de toda relación con los fes-
tivales del dios de la máscara. Otras valo-
raciones de la poesía, por otra parte, en los
libros II, III y X vuelven a silenciar la ins-
piración divina del arte poético-teatral13,
laguna importante frente a lo visto en el
Fedro o el Ión. Pero no todos los géneros
de la poesía son tan duramente criticados
en la República de Platón (394b-e):
καὶ οἶμαί σοι ἤδη δηλοῦν ὃ ἔμπροσθεν
οὐχ οἷός τ᾽ ἦ, ὅτι τῆς ποιήσεώς τε καὶ
μυθολογίας ἡ μὲν διὰ μιμήσεως ὅλη
ἐστίν, ὥσπερ σὺ λέγεις, τραγῳδία τε
καὶ κωμῳδία, ἡ δὲ δι᾽ ἀπαγγελίας
αὐτοῦ τοῦ ποιητοῦ—εὕροις δ᾽ ἂν
αὐτὴν μάλιστά που ἐν διθυράμβοις— ἡ
δ᾽ αὖ δι᾽ ἀμφοτέρων ἔν τε τῇ τῶν ἐπῶν
ποιήσει, πολλαχοῦ δὲ καὶ ἄλλοθι, εἴ
μοι μανθάνεις.
ἀλλὰ συνίημι, ἔφη, ὃ τότε ἐβούλου
λέγειν.
καὶ τὸ πρὸ τούτου δὴ ἀναμνήσθητι, ὅτι
ἔφαμεν ἃ μὲν λεκτέον ἤδη εἰρῆσθαι, ὡς
δὲ λεκτέον ἔτι σκεπτέον εἶναι.
ἀλλὰ μέμνημαι. 
τοῦτο τοίνυν αὐτὸ ἦν ὃ ἔλεγον, ὅτι
χρείη διομολογήσασθαι πότερον
ἐάσομεν τοὺς ποιητὰς μιμουμένους
ἡμῖν τὰς διηγήσεις ποιεῖσθαι ἢ τὰ μὲν
μιμουμένους, τὰ δὲ μή, καὶ ὁποῖα
ἑκάτερα, ἢ οὐδὲ μιμεῖσθαι.
μαντεύομαι, ἔφη, σκοπεῖσθαί σε εἴτε
παραδεξόμεθα τραγῳδίαν τε καὶ
κωμῳδίαν εἰς τὴν πόλιν, εἴτε καὶ οὔ.
ἴσως, ἦν δ᾽ ἐγώ, ἴσως δὲ καὶ πλείω ἔτι
τούτων: οὐ γὰρ δὴ ἔγωγέ πω οἶδα, ἀλλ᾽
ὅπῃ ἂν ὁ λόγος ὥσπερ πνεῦμα φέρῃ,
ταύτῃ ἰτέον.
–Tu suposición ha sido muy correcta, y
pienso que ya te he aclarado aquello
que antes no fui capaz, a saber, que una
parte de la composición poética y del
relato de mitos se hace toda ella por
medio de la imitación (como tú dices,
la tragedia y la comedia), otra parte por
medio de las informaciones del propio
poeta (este tipo puedes encontrarlo es-
pecialmente, creo, en los ditirambos), y
a su vez una tercera por medio de am-
bos procedimientos, en la poesía épica
Dioniso en Platón: presencia y ausencia del dios de la máscara
ISEGORÍA, N.º 52, enero-junio, 2015, 365-384, ISSN: 1130-2097 
doi: 10.3989/isegoria.2015.052.17
373
ISEGORIA 52 N-9_Maquetación 1  29/5/15  13:45  Página 373
y en muchos otros tipos de composi-
ciones, si me entiendes.
–me doy cuenta de lo que entonces
querías decir –replicó.
–Acuérdate también de lo que decía-
mos antes: afirmábamos que ya había-
mos hablado sobre lo que debe decirse,
pero que aún debíamos examinar cómo
hay que decirlo.
–me acuerdo.
–Pues bien, con esto yo quería decir
que debíamos ponernos de acuerdo so-
bre si vamos a permitir que los poetas
nos hagan las narraciones imitando, o
bien imitando unas veces y otras no (y
en qué casos sí y en cuáles no), o bien
tampoco les vamos a permitir que imi-
ten.
–Adivino –dijo– que estás examinando
si vamos a aceptar o no la tragedia y la
comedia en nuestra ciudad.
–Quizá, y también quizá  asuntos in-
cluso más importantes que esos. ni si-
quiera yo mismo lo sé todavía; mas por
donde nos lleven nuestras palabras,
como un soplo de viento, por ahí hemos
de ir.14
En efecto, se diría que hay un tipo de
poema arcaico y, esta vez sí, relacionado
con la tradición religiosa, que se salva de
la criba por ser tradicional, inmutable y
digno de imitación y enseñanza a las nue-
vas generaciones de ciudadanos. La tra-
gedia y la comedia parecen objetables al
severo filósofo, ya que son esencialmente
artes miméticas, es decir, que imitan las
acciones humanas (III 394c). sin em-
bargo, hay un balance más positivo para
otros géneros como la épica, un género
mixto entre la narración y el teatro, o la
poesía lírica que, de acuerdo con este pa-
saje, es pura narración sin mímesis. Pero
sorprendentemente, la referencia a la lírica
se obra mediante el término técnico “diti-
rambo”. Por supuesto, el ditirambo es un
género de la poesía lírica coral que se de-
dica a Dioniso, así como el Peán es el
himno que pertenece por excelencia a
Apolo. El ditirambo era cantado y bailado
en honor de Dioniso en sus festivales,
como las fiestas Dionisias y, según afirma
Aristóteles en sus Problemas, era inicial-
mente un género puramente narrativo, que
más tarde se volvió mimético15. Este filó-
sofo, en su Poética, hace derivar también
del ditirambo y de la poesía dionisíaca ar-
caica toda la tragedia ateniense16. Por lo
tanto, en principio, parece muy destacable
que este arcaico género lírico dionisíaco,
considerado origen de la tragedia, sea en-
salzado en la República (394c) como el
ejemplo más conspicuo de la poesía acep-
table. Platón ni siquiera ha nombrado Dio-
niso al hablar de la tragedia o del diti-
rambo, pero su presencia se intuye
tácitamente ya aquí al mencionar el género
dedicado al dios (como ocurriría con
Apolo si se hubiera puesto de ejemplo el
Peán). Tal vez, en comparación con la tra-
gedia, la ventaja del ditirambo sea su pu-
reza incontaminada por la democracia ate-
niense, si se tiene en cuenta que en el
sistema político de Atenas la tragedia te-
nía una importante función pedagógica.
Platón opta aquí por mencionar el diti-
rambo, la forma arcaica de la poesía dio-
nisíaca, característica de los viejos tiem-
pos, cuando la democracia no lo había
estropeado todo, por así decir. Arcaico y
enmascarado, este Dioniso lírico es la pre-
sencia intuida en la República y prepara-
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toria, a mi ver, del desenmascaramiento
del dios en las Leyes.
En este último diálogo platónico el fi-
lósofo elabora un último proyecto de ciu-
dad ideal, que se encuentra muy cerca de
la tradición religiosa y mitológica y que en
ocasiones recuerda a la historia temprana
del desarrollo político-religioso de la po-
lis con las reformas de solón y clístenes.
A pesar de la visión tradicional de los crí-
ticos que han visto a las Leyes como una
obra de compromiso con la realidad, el
mito y la religión son especialmente rele-
vantes en ellas. En las Leyes, como se an-
ticipaba, la posición de Dioniso es muy di-
ferente porque el dios está explícitamente
presente en el libro segundo. Los tres as-
pectos de su personalidad que se citaban
anteriormente –simposio, misterios y po-
esía– aparecen juntos en las Leyes y se
asocian indisolublemente con el objetivo
de establecer una sociedad solidaria y edu-
car a sus miembros para la mejor convi-
vencia.
veamos primero el tema del simpo-
sio, que se asocia a la indagación en las
instituciones tradicionales que puedan ser
beneficiosas para la ciudad ideal y a la
educación más apropiada para los ciuda-
danos. El primer libro contiene un resu-
men de la investigación en torno a la ley
y a sus orígenes religiosos. La ciudad ideal
de Platón parece fundarse a partir de unas
reflexiones sobre ciertos modelos consti-
tucionales dóricos, creta y Esparta, que se
ponen en discusión con la valoración de
sus objetivos, sus logros y sus defectos.
Desde el principio del diálogo se  pone es-
pecial énfasis en la relacion de la ley con
lo divino a través de personajes excepcio-
nales, legisladores como minos de cnoso
o Licurgo de Esparta. Las referencias mí-
ticas en este comienzo del diálogo –los li-
bros I y II– son muy destacables e inclu-
yen al profeta Epiménides y al dios
Dioniso. Hay que reparar en que aún no ha
comenzado la legislación propiamente di-
cha que propone Platón para la ciudad de
magnesia, sino que nos hallamos en una
suerte de preámbulo inspirador, en el que
se dan líneas generales para lo que vendrá
después, las leyes detalladas para la vida
en común. Ya en el diálogo pseudoplató-
nico Minos (319 e-320e) se apunta que
este mítico rey, hijo de zeus y legislador,
que recibía la ley divina directamente de
su padre en experiencias iniciáticas en una
gruta, legisló sobre la embriaguez y reguló
el simposio de tal forma que nadie se em-
briagara demasiado. En estos modelos dó-
ricos de origen divino, por supuesto, el
banquete común es una institución muy
importante17. En la legislación legendaria
de creta y Esparta, que viene respectiva-
mente de zeus y Apolo, Platón encuentra
ciertos motivos previos para algunas ins-
tituciones que han de inspirar la ciudad de
magnesia. Pero en seguida se llega a la
cuestión poco doria del simposio, cuando
se analizan las facilidades para el ejercicio
de la virtud, el coraje y la fortaleza en Es-
parta. Entonces se llega a la pregunta de si
es admisible en una sociedad ideal el dis-
frute del vino y la embriaguez. Aquí el ex-
tranjero ateniense contradice la tradición
doria y sostiene la que ausencia absoluta
de embriaguez en Esparta es algo negativo
(674d). se propone entonces un uso con-
trolado del vino, que tiene por objetivo la
educación de los ciudadanos en la virtud
y el coraje. Los simposios requieren un lí-
der sobrio que los hará extremadamente
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útiles para la enseñanza de la virtud. Al fi-
nal del libro el don de Dioniso se alaba
como un medio de prueba para el dominio
de uno mismo.
En segundo lugar, en cuanto a los cul-
tos de los misterios, Platón es consciente
de que el significado de los misterios di-
vinos tiene una implicación política y utó-
pica importante, como manera de lograr la
felicidad más cercana a la edad de oro en
esta nuestra edad de hierro. Aunque la fe-
licidad en el más allá descrita por los cul-
tos órfico-dionisíacos como una embria-
guez perpetua y una abundancia de
alimentos aparece mencionada crítica-
mente en la República (363cd), las Leyes
presentan otro panorama. En efecto, se
afirma explícitamente que el vino es un re-
galo de Dioniso para ayudar a las personas
y para aumentar el éxtasis de la danza de
los misterios (653c-d)18, y todo ello para
bien de los hombres, para corrección de su
vida y educación de su alma en las fiestas
divinas:
τούτων γὰρ δὴ τῶν ὀρθῶς τεθραμμένων
ἡδονῶν καὶ λυπῶν παιδειῶν οὐσῶν
χαλᾶται τοῖς ἀνθρώποις καὶ διαφθείρεται
τὰ πολλὰ ἐν τῷ βίῳ, θεοὶ δὲ οἰκτίραντες
τὸ τῶν ἀνθρώπων ἐπίπονον πεφυκὸς
γένος, ἀναπαύλας τε αὐτοῖς τῶν πόνων
ἐτάξαντο τὰς τῶν ἑορτῶν ἀμοιβὰς τοῖς
θεοῖς, καὶ μούσας Ἀπόλλωνά τε
μουσηγέτην καὶ Διόνυσον συνεορταστὰς
ἔδοσαν, ἵν᾽ ἐπανορθῶνται, τάς τε τροφὰς
γενομένας ἐν ταῖς ἑορταῖς μετὰ θεῶν. 
muchos de los placeres y dolores correc-
tamente formados, que son la educación,
se relajan y destruyen en el transcurso de
la vida de los hombres. Y los dioses, com-
padecidos del género humano, que por
naturaleza ha de sufrir, dispusieron para
los hombres un alivio de sus fatigas en las
fiestas alternas en honor a los dioses, y
también les concedieron a las musas,
Apolo, el conductor de las musas, y Dio-
niso para que festejaran con ellos, de
forma que se restaurase la crianza que se
producía en las fiestas junto a los dioses.19
si como parece los cultos mistéricos
han influido tan fuertemente la doctrina
platónica del alma, aquí se reconoce la
influencia de este mitema del regreso tem-
poral de la edad de oro gracias a los mis-
terios de Dioniso de forma clara y políti-
camente muy relevante, en esta suerte de
preámbulo a las leyes de la ciudad ideal de
Platón. El viejo mito de las edades de He-
síodo y su variante mistérica de las islas de
los bienaventurados que aparece en Pín-
daro y otros autores, se actualiza en la po-
lis y vuelve a los hombres gracias a la
compasión de los dioses y a los dones del
más cercano a los humanos de todos ellos:
Dioniso. Este mito de la edad de oro es de
interés para el pensamiento utópico por la
idea de su retorno prometido, ya circular,
ya periódico. En cuanto al primero, los
textos sagrados del orfismo también ha-
blaron de la posibilidad de alcanzar la
edad de oro paradisíaca para los justos
bajo el gobierno del viejo crono en un
más allá utópico, aunque Dioniso parece
regir ese mundo áureo del más allá en sus
regresos periódicos al nuestro.20
Desde sus primeros diálogos Platón
muestra conocer estas ideas religiosas so-
bre el más allá de los bienaventurados,
como en el Gorgias (523) o en la Repú-
blica (363c). Pero, en segundo lugar, esta
edad de oro tiene una vertiente de retorno
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cíclico que se debe a Dioniso, dios de la
vegetación, que la recrea en la ciudad gra-
cias a sus fiestas, sus coros y sus dones
espontáneos como el vino, miel, leche y
todo tipo de vegetales exuberantes.21 Pla-
tón conoce también este aspecto de los
ritos dionisíacos de las bacantes, como
en el citado pasaje del Ión22, y en qué
forma regresan para traer otra edad de
oro a los mortales, como en las Leyes,
que enlazan la edad de oro y la abun-
dancia de Dioniso (713b-e). Entonces, lo
que habría que hacer sería “imitar por to-
dos los medios la vida llamada de la
época de cronos”23 cuando los hombres
vivían en ciudades perfectas y bajo la
égida de gobernantes divinos (713d), en-
tre el ocio, el placer y una abundancia que
no sólo era material y alimenticia, sino
también de justicia (713 e).
Por último, la poesía también aparece
en el Dioniso de las Leyes, cuyo libro II se
refiere a la importancia del vino y la música
para la educación del alma, una discusión
dionisíaca que se sitúa antes de que em-
piece la legislación de la ciudad propia-
mente dicha, como una especie de preludio
simbólico. También las Leyes se oponen al
libre desarrollo de la función poética, salvo
si se somete a una estricta censura (817d),
pues el poder de la poesía es enorme y los
legisladores han de proteger a la población
regulándola según la ley y la justicia. Llama
la atención, no obstante, que las palabras
que se dirigen a los poetas son respetuosas
y recuerdan al Ión y a la consideración de
la locura divina de los poetas en el Fedro:
se les llama “hombres divinos”, “los mejo-
res extranjeros” y el legislador les considera
en cierto modo rivales: “También nosotros
somos poetas trágicos, y nuestra tragedia
(...) es la mejor y más noble. Tanto vosotros
como nosotros somos poetas… rivales y
antagonistas en el más noble de los dramas,
que solo la verdadera ley puede hacer per-
fecto.” (817 b). La ciudad debe estar bajo el
hechizo de la ley pues esta misma parece
poseer los caracteres de la poesía: se com-
paran los preámbulos de la ley con prelu-
dios poéticos: “medidas de la lírica y la
música y de todo tipo deben tener preludios
elaborados con el mayor cuidado “ (722e)
y también las leyes deben ser precedidas
por este tipo de preludios, del que el episo-
dio del coro de Dioniso es un ejemplo, no
en vano nomos es melodía y ley, y así se
juega con los dos sentidos en la obra. 
La presencia del culto a Dioniso es
muy notable en las Leyes y sobre todo en
el libro II, pues se ve positivamente la
contribución del simposio dionisíaco para
la educación del alma. según E. belfiore
esta valoración es de cierta manera revo-
lucionaria para la tradicional doctrina pla-
tónica del alma, o por lo menos una con-
tradicción con el tratamiento de Dioniso
de la República, donde la embriaguez es
condenada24. El vino permite un tipo de
formación en la que el alma aprende a re-
sistir los placeres, lo que a veces es más
complicado que aguantar el dolor. con
este propósito, el extranjero ateniense pro-
pone establecer tres coros diferentes para
educar a los ciudadanos de diversas eda-
des (Leyes 665 ab):
Ἀθηναῖος: θεοὺς δὲ ἔφαμεν ἐλεοῦντας
ἡμᾶς συγχορευτάς τε καὶ χορηγοὺς ἡμῖν
δεδωκέναι τόν τε Ἀπόλλωνα καὶ μούσας,
καὶ δὴ καὶ τρίτον ἔφαμεν, εἰ μεμνήμεθα,
Διόνυσον.
Κλεινίας: πῶς δ᾽ οὐ μεμνήμεθα;
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ὁ μὲν τοίνυν τοῦ Ἀπόλλωνος καὶ τῶν
Μουσῶν χορὸς εἴρηνται, τὸν δὲ τρίτον
καὶ τὸν λοιπὸν χορὸν ἀνάγκη τοῦ
Διονύσου λέγεσθαι.
Κλεινίας: πῶς δή; λέγε: μάλα γὰρ
ἄτοπος γίγνοιτ᾽ ἂν ὥς γε ἐξαίφνης
ἀκούσαντι Διονύσου πρεσβυτῶν χορός,
εἰ ἄρα οἱ ὑπὲρ τριάκοντα καὶ
πεντήκοντα δὲ γεγονότες ἔτη μέχρι
ἑξήκοντα αὐτῷ χορεύσουσιν.
Ἀ.: ἀληθέστατα μέντοι λέγεις. λόγου δὴ
δεῖ πρὸς ταῦτα οἶμαι, ὅπῃ τοῦτο
εὔλογον οὕτω γιγνόμενον ἂν γίγνοιτο.
Κ.: τί μήν;
Ἀ.: ἆρ᾽ οὖν ἡμῖν τά γε ἔμπροσθεν
ὁμολογεῖται; 
Κ.: τοῦ πέρι;
Ἀ.: τὸ δεῖν πάντ᾽ ἄνδρα καὶ παῖδα,
ἐλεύθερον καὶ δοῦλον, θῆλύν τε καὶ
ἄρρενα, καὶ ὅλῃ τῇ πόλει ὅλην τὴν
πόλιν αὐτὴν αὑτῇ ἐπᾴδουσαν μὴ
παύεσθαί ποτε ταῦτα ἃ διεληλύθαμεν,
ἁμῶς γέ πως ἀεὶ μεταβαλλόμενα καὶ
πάντως παρεχόμενα ποικιλίαν, ὥστε
ἀπληστίαν εἶναί τινα τῶν ὕμνων τοῖς
ᾁδουσιν καὶ ἡδονήν.
Decíamos que como los dioses se com-
padecieron de nosotros nos dieron
como compañeros de baile y jefes de
danzas a Apolo y las musas y en tercer
lugar, si recodamos bien, a Dioniso.
cl. ¿cómo no íbamos a recordarlo?
At. Así pues se ha hablado del coro de
Apolo y del de las musas, pero se debe
hablar por fuerza también del tercer
coro restante, el de Dioniso.
cl. ¿Y cómo? Habla, pues sería harto
insólito, al menos para el que escucha
de repente, un coro de ancianos bajo el
mando de Dioniso, si han de bailar los
que tienen más de treinta y cincuenta
años hasta incluso los de sesenta.
At. Dices toda la verdad, pero es nece-
sario, según creo, argumentar cómo po-
dría hacerse esto de forma razonable.
cl. ciertamente.
At. ¿Acaso no estamos de acuerdo en lo
anterior?
cl. ¿A qué te refieres?
At. A que conviene que todo hombre y
niño, libre y esclavo, mujer y varón, y
la ciudad entera no deje nunca de ento-
nar encantos para sí mismos en todo
momento sobre las cosas que hemos
explicado, cambiándolas siempre de al-
gún modo y dándoles cierta variedad en
lo posible, de forma que se genere en
los que cantan unas ganas insaciables
de himnos y un placer en ellos.
El más importante es el coro de Dioniso,
para el que se establecen diferentes reglas,
en cuanto a cómo beber, a cómo cantar y a
qué cantar, que ha de ser lo mejor del arte
poético. El tema de la educación fue siem-
pre la principal preocupación del filósofo y
en el caso del control del vino y el coro de
Dioniso, podemos confirmar un uso político
del culto a Dioniso, pese a ser descrito a me-
nudo erróneamente como dios apolítico25.
En comparación con la República o con
otro pasaje de las Leyes (815c-d), en el que
se critica el baile extático descontrolado,
este pasaje no tiene por qué causar confu-
sión o suponer una contradicción si se lee a
la luz de la consideración platónica del sim-
posio filosófico, de la poesía lírica arcaica
(ditirámbica) o de los misterios dionisíacos
que se han mostrado hasta ahora. A eso se
añade el hecho de que la embriaguez mo-
derada era un lugar común de la filosofía
griega y la retórica26. El pasaje siguiente
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muestra, a mi parecer, que Dioniso entra de
lleno en el proyecto pedagógico y político
de las Leyes de Platón27. Lo más interesante
es constatar el uso del vino como auténtico
phármakon político y educativo, en las tres
categorías bajo el dominio del dios: simpo-
sio, misterios y poesía. Pero, siguiendo la
vieja y buena ley del pseudoplatónico mi-
nos que se citaba, esto solo se logrará si el
líder del banquete hace observar las estric-
tas disposiciones para el uso adecuado del
vino. El extranjero ateniense distingue tres
categorías en la regulación del uso del vino.
Hasta 18 años hay una prohibición absoluta
de probar el vino, a partir del 30 comienza
el disfrute moderado y a partir de los cua-
renta, se puede incurrir al fin en la embria-
guez dionisíaca (Leyes 666a-c).
áῤ οὐ νομοθετήσομεν πρῶτον μὲν τοὺς
παῖδας μέχρι ἐτῶν ὀκτωκαίδεκα τὸ
παράπαν οἴνου μὴ γεύεσθαι, διδάσκοντες
ὡς οὐ χρὴ πῦρ ἐπὶ πῦρ ὀχετεύειν εἴς τε τὸ
σῶμα καὶ τὴν ψυχήν, πρὶν ἐπὶ τοὺς
πόνους ἐγχειρεῖν πορεύεσθαι, τὴν
ἐμμανῆ εὐλαβουμένους ἕξιν τῶν νέων:
μετὰ δὲ τοῦτο οἴνου μὲν δὴ γεύεσθαι τοῦ
μετρίου μέχρι τριάκοντα ἐτῶν, μέθης δὲ
καὶ πολυοινίας τὸ παράπαν τὸν νέον
ἀπέχεσθαι: τετταράκοντα δὲ ἐπιβαίνοντα
ἐτῶν, ἐν τοῖς συσσιτίοις εὐωχηθέντα,
καλεῖν τούς τε ἄλλους θεοὺς καὶ δὴ καὶ
Διόνυσον παρακαλεῖν εἰς τὴν τῶν
πρεσβυτέρων τελετὴν ἅμα καὶ παιδιάν,
ἣν τοῖς ἀνθρώποις ἐπίκουρον τῆς τοῦ
γήρως αὐστηρότητος ἐδωρήσατο τὸν
οἶνον φάρμακον, ὥστε ἀνηβᾶν ἡμᾶς, καὶ
δυσθυμίας λήθῃ γίγνεσθαι μαλακώτερον
ἐκ σκληροτέρου τὸ τῆς ψυχῆς ἦθος,
καθάπερ εἰς πῦρ σίδηρον ἐντεθέντα
γιγνόμενον, καὶ οὕτως εὐπλαστότερον
εἶναι; πρῶτον μὲν δὴ διατεθεὶς οὕτως
ἕκαστος ἆρ᾽ οὐκ ἂν ἐθέλοι προθυμότερόν
γε, ἧττον αἰσχυνόμενος, οὐκ ἐν πολλοῖς
ἀλλὰ ἐν μετρίοις, καὶ οὐκ ἐν ἀλλοτρίοις
ἀλλ᾽ ἐν οἰκείοις, ᾁδειν τε καὶ ὃ πολλάκις
εἰρήκαμεν ἐπᾴδειν;
¿Acaso no hemos de legislar primero
que los niños hasta los dieciocho años no
prueben el vino en absoluto, enseñándo-
les que no conviene echar fuego sobre
fuego en el cuerpo y en el alma, antes de
emprender las fatigas del trabajo, por
comportarse los jóvenes como locos?
¿Después de esto que disfruten del vino
con mesura hasta los treinta años, pero
absteniéndose el joven totalmente de in-
currir en la embriaguez y la abundancia
de vino? ¿Y cuando llegue a los cua-
renta que, tras haberse alimentado sufi-
cientemente en las comidas en común,
invoque también a los otros dioses y so-
bre todo que convoque a Dioniso al mis-
terio de los más ancianos, que es al
mismo tiempo juego, por el que regaló
los hombres como ayudante de la serie-
dad de la vejez el vino como remedio, de
forma que rejuvenezcamos y que con el
olvido del mal ánimo el carácter del
alma, a partir de la mayor dureza, se
ablande, como le ocurre al hierro ex-
puesto al fuego, para ser más fácil de
moldear? Primero, el que haya atrave-
sado esta experiencia, ¿no estaría dis-
puesto a entonar canciones con mejor
ánimo no delante de muchos sino ante un
número mesurado y no entre extraños
sino entre los amigos y también, como
dijimos muy a menudo, encantos?
una vez más, el tema que aparece en
el trasfondo recuerda al mito religioso de
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las distintas edades humanas en relación
con Dioniso. Pero las reglas del vino no
sólo recuerdan la clasificación de las eda-
des de Hesíodo, sino también a las distin-
tas etapas de los misterios y a sus inicia-
ciones, según las cuales las almas de los
iniciados deben avanzar por grupos de
edad y experiencia hasta llegar a las islas
de los bienaventurados. De acuerdo con
morrow, el regalo de Dioniso no es real-
mente dañino para la ciudad, sino benefi-
cioso cuando se usa correctamente, pero
“el uso del vino no debe ser considerado
como un mero divertimento para ser dis-
frutado por cualquier persona, con cual-
quier persona o de cualquier manera en
que se desee, sino que debe estar asociado
siempre a la ley y dirigido a la finalidad de
obtener templanza.”28 En efecto, en las
Leyes la embriaguez se contempla solo si
está bien regulada29. En los dos primeros
libros de las Leyes se pondera el valor po-
tencialmente educativo del simposio, pero
alguien siempre debe estar al mando y
controlándolo (640a), como en la propia
ciudad, mediante la ley. El líder debe per-
manecer sobrio y ser mayor que los demás
participantes, como muestra la edad pro-
vecta de los dirigentes del estado que pro-
pone Platón en las Leyes y la propia for-
mación de un coro de ancianos dedicado a
Dioniso. El simposio dionisíaco parece, en
efecto, una miniatura de la polis y, como
dice Rinella: “La institucion del beber re-
gladamente en las Leyes es un constructo
utópico como todo lo que se encuentra en
el estado ideal de la República, o como el
relato santificado del simposio en el Ban-
quete”30. Pero lo verdaderamente notable
es que Platón elabora un programa educa-
tivo en el que Dioniso tiene un importante
papel y utiliza la embriaguez como parte
de su esfuerzo para reordenar el simposio,
es decir, la política ateniense, con el obje-
tivo de crear una educacion moral. cito de
nuevo a Rinella, “Platón subsume el len-
guaje, ritual y experiencia extática de la in-
toxicación (methe) que se encuentra en el
simposio en sus planes para un nuevo sis-
tema de enculturación (paideia), de una
manera muy similar a la forma en que
subsume el lenguaje, ritual y experiencias
extáticas de los misterios eleusinos“31. La
experiencia del éxtasis queda racionali-
zada y el vino se vuelve un tipo de reme-
dio para la rigidez mental, un phármakon
para la convivencia política. 
Otra reciente interpretación del diálogo
ha subrayado la relación de este tema con
lo dionisíaco, esta vez a raíz de la mencio-
nada cita de 817b, que compara la obra del
legislador con una tragedia y al nomothe-
tes con un poietés. Giovanni Panno estudia
los elementos trágicos y dionisíacos en las
Leyes, comparándolas con las Bacantes de
Eurípides32. Este autor identifica elementos
simbólicos del teatro en las Leyes, que de-
jan que las contradicciones sociales y psi-
cológicas lleven a la crisis de lo político y
a la catarsis que supone este nuevo sis-
tema y compara la legislación de magne-
sia con el dionisismo y Dioniso, el dios que
sufre y se acerca a los humanos, entendido
como símbolo de la alteridad. En ese sen-
tido se interpretan los famosos pasajes de
la marioneta humana regida por diversos
impulsos (644e-645c).
me acerco ya a las conclusiones pro-
visionales de este sucinto panorama sobre
el dios de la máscara en Platón. En com-
paración con otras obras del filósofo, se
diría que Dioniso es uno de los más im-
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portantes dioses en el sistema de educa-
ción religiosa de la ciudad ideal de mag-
nesia. En las otras obras de Platón, la pre-
sencia del dios se deja intuir en varios
detalles y alusiones, en presencias o au-
sencias, que aluden a los tres mencionados
campos semánticos bajo el patrocinio de
esta divinidad que se han repasado breve-
mente en lo que no pretende ser sino una
invitación a un trabajo más detallado so-
bre el dionisismo en Platón. sin embargo,
en las Leyes, con las que concluirán estas
reflexiones, la presencia de este dios es
abrumadora. El objetivo principal del diá-
logo es asegurar unas herramientas legales
lo más perfectas posible y lo más cercanas
al modelo de la ley divina de la edad áu-
rea (713) y que los futuros ciudadanos
tengan una educación adecuada y una sen-
sibilidad real de la ley y la sociedad en que
viven. Y en ello resulta fundamental la
vertiente política de Dioniso. En el libro II
el coro, entendido como educación musi-
cal y a la vez moral, ha de garantizar que
niños, adolescentes y adultos, aprendan a
sentir dolor y alegría en las ocasiones ade-
cuadas. La educación religiosa es una
parte esencial de este proceso sociopolí-
tico, tanto en la infancia y en la edad
adulta como en la vejez. 
En el diálogo, a partir de las fiestas re-
ligiosas de Apolo, Dioniso y las musas
(653cd), se establecen tres coros regenta-
dos por cada una de estas figuras mitoló-
gicas. Y puesto que Dioniso es el gober-
nante del coro de ancianos, será el dios
que más influencia tenga sobre la clase go-
bernante de la ciudad. El extranjero dice al
final del libro II que no se deberia culpar
al don de Dioniso de los males de la ciu-
dad (672a) y queda claro que el vino es
una medicina, un phármakon concedido
por los dioses. Es a partir de los cuarenta
años cuando el hombre debe darse espe-
cialmente a las comidas comunes e invo-
car la presencia de Dioniso en este juego
educativo, en este rito mistérico de hom-
bres maduros, pues parece una medicina
que el dios ha dado para los rigores y du-
rezas de la edad adulta (666b). Estos coros
de ciudadanos desempeñan un papel sim-
bólico y casi mágico en la educación, por-
que tienen que mantener una especie de
encanto sobre las almas de los ciudadanos
(664b-665c) en toda la ciudad. Han de
procurar el estado de ánimo preciso para
que prevalezca el encanto de la ley. 
Es significativo observar cómo las per-
sonas de edad participan plenamente de la
embriaguez dionisíaca, de sus misterios y
de su lírica, pero a la vez también de una
plena responsabilidad del gobierno y de un
ascendente moral sobre la educación de la
sociedad. Es interesante cómo se inserta
aquí Dioniso, con su plena y potente epi-
fanía de la danza, la lírica antigua y la mú-
sica, pero también con el vino y los mis-
terios, en el sistema político ideal
propuesto por Platón, condicionado siem-
pre por su proyecto pedagógico. En ese
sentido estoy de acuerdo con Wildberg en
que, tras revisar los motivos dionisíacos en
Platón, salta a la vista que su principal
preocupación es, como un filósofo polí-
tico, hallar la manera de integrar sus sím-
bolos y funciones en el discurso de su
nueva polis reformada y proyectada, en
paralelo al esfuerzo de la propia demo-
cracia ateniense para “domesticar” el culto
de Dioniso33. Pero no creo que este pasaje
del coro de Dioniso se limite a regular las
condiciones de culto religioso para el sim-
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